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Resumo 
Os Milagros de Nuestra Señora, de Gonzalo de Berceo, e o Liber Mariae, de 
Juan Gil de Zamora, são duas hagiografias compostas em Castela no século XII. Seus 
autores  foram  eclesiásticos  com  educação  universitária,  respectivamente 
um sacerdote com fortes  vinculações  com  a  vida  monástica,  e  um 
franciscano que manteve relações com a realeza. Seus escritos apresentam versões 
diferentes  de  narrativas medievais,  onde  a  Virgem  e  o  Diabo  são  representados 
como modelo e anti‐modelo de conduta. Utilizando uma perspectiva comparativa e 
considerando  o  contexto  histórico  do  período,  analisarei  as  representações  do 
Diabo  presentes  nestas  hagiografias,  refletindo  sobre  a  relação  entre  suas 
características  e  os  lugares  terrenos,  ou  do  Além,  onde  ele  se  manifesta  nestes 
textos. 
Palavras-chave: Diabo; Mariologia; Hagiografia; Marginalizados; Península Ibérica; 
Século XIII. 
 
Abstract  
The Milagros de Nuestra Señora, by Gonzalo de Berceo, and the Liber Mariae, 
by  Juan  Gil  de  Zamora,  are  two  hagiographies  written  in  Castile  the  thirteenth 
century.  Its authors were ecclesiastics with a university education, respectively a 
priest  with  strong  links  with  the  monastic  life,  and  a  Franciscan  who  had 
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relationships  with  royalty.  Their  writings  show  different  versions  of  medieval 
narratives, where  the Virgin  and  the Devil  are  represented  as  a model  and  anti‐ 
behavior model.  Using  a  comparative  perspective  and  considering  the  historical 
context  of  the  period,  we’ll  examine  the  representations  of  the  Devil  present  in 
these hagiographies,  reflecting about  the relationship between his characteristics 
on terrestr a ,  i l sites  or in the Beyond, where He manifests himself in these texts.
Keywords:  Devil;  Mariology;  Hagiography;  Marginalized;  Iberian  Peninsula;  XIII 
Century. 
 
Esta  comunicação  possui  dos  objetivos  principais.  Em  primeiro  lugar, 
apresentar  algumas  das  conclusões  iniciais  de  minha  pesquisa  de  mestrado, 
realizada sob a orientação da Prof. Dra. Andréia Cristina Lopes Frazão da Silva. E, 
em  segundo  lugar,  porém  não  menos  importante,  contribuir  do  ponto  de  vista 
histórico  com  a  temática  deste  encontro  interdisciplinar.  Para  isso,  farei  uma 
comparação1  entre  as  narrativas  de  milagres  comuns  aos  textos  hagiográficos 
mariológicos2 Milagros  de  Nuestra  Señora  (Mil),  de  Gonzalo  de  Berceo,  e  Liber 
Mariae (LM), de Juan Gil de Zamora.  
Nestas hagiografias,  o Diabo desenvolve a  função de principal  antagonista 
da  Virgem  Maria.  Portanto,  de  início,  buscarei  compreender  como  as 
características  das  representações3  do  Diabo,  presentes  nestes  textos,  se 
relacionam com os  locais de sua aparição nas narrativas  (seja neste ou no Outro 
Mundo), para em seguida,  analisar  como  tais  representações  foram usadas  como 
ferramenta  didática  e  moral  de  controle  social  pelos  eclesiásticos  que  as 
compuseram. 
                                                 
1 Buscando estabelecer pela análise comparada o que há de comum e, ao mesmo tempo, inventariar 
os  elementos  singulares  que  diferenciam  cada  caso.  Cf.  VEYNE,  Paul. O  inventário das diferenças. 
Coimbra: Gradiva, 1989.  
2  Hagiografia  é  a  denominação  dada,  desde  o  século  XVII,  para  os  textos medievais  cujos  temas 
centrais  são  os  santos  e/ou  seu  culto.  Classificam‐se  como mariológicas  aquelas  protagonizadas 
pela  Virgem Maria.  E  como  relato  de milagres  aquelas  que  formam uma  coletânea  de  narrativas 
s bém é o obre milagres que um santo teria realizado, antes ou depois de sua morte, caso que tam
dos documentos analisados. 
3  Entendidas  conforme  suas  relações dinâmicas  com as  práticas.  Cf.  CHARTIER, Roger. A história 
cultural: entre práticas e representações. 2 ed. Lisboa: Difel, 2002. 
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Como  hagiografias  mariológicas,  os  dois  documentos  inserem‐se  em  um 
conjunto de obras de mesmo  tipo que  se difundiu por  todo o Ocidente medieval 
(incluindo as  regiões hoje  conhecidas  como Península  Ibérica, França,  Inglaterra, 
Itália e i 4   Alemanha), desde a Alta Idade Méd a.
Os Mil  foram concluídos por volta de 1253.    Estão escritos  em castelhano 
(no  dialeto  riojano)  e  em  verso.  Compõem‐se  de  uma  introdução  e  mais  25 
poemas. Provavelmente, são uma atualização, para o século XIII, de versões latinas 
anteriores destas narrativas de milagres marianos.5 Os poemas foram escritos em 
La Rioja, reino de Castela, na Paróquia de Berceo e/ou no mosteiro de San Millán 
de la Co 6golla.  
San  Millán  também  era  um  ponto  de  parada  em  uma  das  rotas  de 
peregrinação  a  Santiago  de  Compostela.  Como  tal,  passavam  por  ali  pessoas  de 
todos os grupos sociais e de muitas  localidades. Sendo assim, as hagiografias que 
veiculavam as vidas dos santos locais ou milagres ocorridos na região, ampliavam 
o número  de  fiéis  e,  consequentemente,  o  prestígio  e  a  arrecadação de  bens  (na 
forma de doações). Pode‐se dizer isso dos Mil, por ter sido redigido em castelhano 
e não em  latim,  como ainda era mais  frequente no  século XIII.  Isto ampliava  seu 
público  alvo  do  meio  eclesiástico  ou  dos  letrados  para  todos  aqueles  que, 
peregrinando pelo  Caminho  de  Santiago,  passassem pelo mosteiro  de  San Milán. 
Tais finalidades hagiográficas explicariam também fatores literários como a maior 
                                                 
4 Cf. VÍLCHEZ, María Rosa. El Liber Mariae de Gil de Zamora. In: Eidos 1.2 (1954): 19‐43. 
5 Existem dois manuscritos preservados escritos em latim que, devido a sua semelhança ao texto de 
Berceo, são tidos como prováveis fontes dos Mil. O primeiro, e mais provável fonte, é o manuscrito 
Thott  128  da  Biblioteca  Real  de  Copenhagen,  que  contém  o  texto  latino  dos milagres,  intitulado 
Miracula Beate Marie Virginis. Faltam, neste manuscrito, a introdução e o milagre XXIV – La Iglesia 
Robada  (que  foram  adicionados  por  Berceo  ao  texto  latino).  O  milagre  XXV  na  obra  de  Berceo 
aparece  como  o  vigésimo  quarto  neste  documento.  O  segundo  é  o manuscrito  110  da  Biblioteca 
Nacional de Madrid. Nele faltam a introdução e os milagres XXIV e XXV. Cf. KINKADE, Richard P. A 
N    ew  Latin  Source  for  Berceo's  Milagros:  MS  110  of Madrid's  Biblioteca Nacional.  In:  Romance 
Philology 25 (1971): 188‐192. 
6  De  acordo  com  a  tradição,  San  Millán  fundou  este  mosteiro  no  século  VI.  Quando  o  santo  foi 
proclamado padroeiro do Reino de Castela, ele tornou‐se poderoso e influente chegando a ter uma 
lista de 108 mosteiros fundados por ou submetidos a ele. Todavia, a casa data do século X, estando 
situado  em  La Rioja  Alta,  ao  sul  de Nájera.  O  seu  período  de maior  prosperidade  foi  durante  os 
séculos  X  e  XI,  quando  foi  ampliado  e  dividido  em  mosteiro  de  San  Millán  de  Yuso  e  de  Suso 
(Debaixo e de Cima). Possuía importância geográfica, no controle e defesa das terras retomadas aos 
mouros. E econômica, desempenhando funções urbanas, como organização de mercados, no século 
X. 
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dramaticidade  deste  texto  em  comparação  a  seus  antecessores  latinos,  o  que 
indicav 7a que ele era destinado a leituras públicas.   
Gonzalo de Berceo (1196‐1264),8 o autor dos Mil, é riojano. Ele iniciou seus 
estudos  no  Mosteiro  de  San  Millán  de  la  Cogolla,  onde  foi  criado.  Berceo  foi 
ordenado clérigo secular em 1237, mas nunca fez votos monásticos. Há indícios de 
que ten 9ha cursado a Universidade de Palência.   
O LM é a primeira parte do livro conhecido como Liber Ihesu et Mariae. Está 
datado entre 1278 e 1284, foi redigido em latim, na forma de prosa. Divide‐se em 
16  tratados,  totalizando  88  milagres.    Muitos  destes  são  versões  de  milagres 
também narrados por Berceo.  Seu  local de  redação é o Convento Franciscano de 
Zamora  , Castela.
Como  a  cidade  também  fica  próxima  ao  Caminho  de  Santiago  de 
Compostela,  as  narrativas  do  LM  provavelmente  tinham  as  mesmas  finalidades 
propag .andísticas que as dos Mil  
Sua  autoria  é  atribuída  a  Juan  Gil  de  Zamora  (1241‐1318),10  natural  da 
cidade homônima. Formado em Teologia pela Universidade de Paris, ele assumiu 
os  cargos  de  professor  do  studium  e  custódio  do  convento  franciscano  de  sua 
cidade  natal.  Ele  também  foi  diácono  da  paróquia  de  Santo  André.  Em  1295 
tornou‐se  vicário  e,  depois,  ministro  da  Província  Franciscana  de  Santiago.  Foi 
colaborador de Afonso X,  atuando  como  scriptor,  secretário  régio e preceptor do 
futuro rei Sancho IV.  Juan Gil possuía, ainda que reduzido, certo grau de influência 
                                                 
7Ainda  a  respeito  disso,  no  século  XII,  parte  das  doações  que  se  destinavam  ao mosteiro  de  San 
Millán desviou‐se para outros centros de peregrinação, para as cidades e para a reorganização do 
clero  secular  de  La  Rioja.  Ocorreram  tentativas  de  se  recuperar  estas  rendas  perdidas  com uma 
série de  falsificações de documentos de ordem fiscal nas décadas de 1220 e 1230, mas estas não 
o etade  do  século  XIII,  a  situação  financeira  do 
ria a função propagandística dos Mil. 
btiveram  muitos  sucessos.  Logo,  na  segunda  m
mosteiro ainda estava ruim, o que também reforça
8  Outros  documentos medievais  de  sua  autoria: Hinos, Vida  de  San Millán  de  la Cogolla, Vida  de 
Santa Oria, Vida de Santo Domingo de Silos, Martirio de San Lorenzo, Duelo de la Virgen e Loores de 
Nuestra Señora. 
9 Tais indícios são corroborados por correspondências com figuras ligadas a essa universidade, sua 
ausência da paróquia de Berceo durante os anos de 1222 a 1237 (tempo suficiente para completar 
seus  estudos),  por  seus  conhecimentos  jurídicos,  seu  domínio  do  latim  (usado  na  tradução  dos 
milagres marianos para a língua romance), e de recursos literários como a retórica, a sermonística e 
a  versos com quatorze sílabas, que não era cuaderna vía  (métrica medieval de estrofes de quatro 
ensinada em ambientes cenobíticos). 
10Também compôs os seguintes documentos medievais: Vita Sancti Isidori Agricolae, De praeconiis 
Hispaniae, Liber illustrium personarum e Legendae sanctorum et festiuitatum aliarum. 
Oracula 7.12 (2011) – Edição Especial    152 
 
na Corte, apoiando Sancho IV na sucessão real contra os filhos de Fernando de la 
Cerda,  iseu falecido  rmão mais velho. 
Tendo  sido  o  LM  composto  em  latim  e  levando‐se  em  conta  as  funções 
desempenhadas  por  Juan  Gil  dentro  da  Ordem  dos  Frades  Menores  e  na  Corte 
Afonsina, pode‐se arriscar dizer que seu público‐alvo era mais restrito:  incluía os 
letrados  e  o  clero,  sobretudo  os  seus  alunos  franciscanos.  Contudo,  é  possível 
pensar  que  tais  materiais  foram  compilados  para  serem  incorporados  pelos 
eclesiásticos em seus sermões. Sendo assim, muito possivelmente sua versão dos 
milagres  marianos  chegava  ao  grande  público  de  forma  indireta.  Seus  alunos 
tomavam  conhecimento  delas  quando  estavam  em  formação  e,  posteriormente, 
poderiam utilizá‐las como material de pregação nos centros urbanos. Um alcance 
certamente  bem maior  do  que  o  dos Mil,  e mais  difícil  de  precisar,  por  ser  bem 
menos rastreável, tendo‐se em conta que era costume das ordens mendicantes que 
seus  membros  viajassem  com  frequência  entre  seus  conventos.  Logo, 
indiretamente,  as  narrativas  do  LM  podem  ter  circulado  por  muitos  lugares  do 
Ocidente Medieval, sendo pregadas pelos alunos de Juan Gil. 
Ou  seja,  ainda  que  por meios  distintos,  Juan Gil  e  Berceo  compartilham  o 
intuito de divulgar textos que visavam à correção moral do clero e dos fiéis.  
Em comparação aos Mil, as versões de  Juan Gil dos milagres marianos são 
mais  numerosas,  porém  mais  concisas  e  sintéticas,  apresentando  uma  menor 
criatividade  e  ao  mesmo  tempo  demonstrando  que  deve  ter  havido  maior 
fidelidade do autor às fontes que recorreu para escrever sua obra.11 Com isso em 
mente,  gostaria  de  salientar  que  tanto  uma  versão mais  longa  quanto  uma mais 
curta  são  compostas  por  escolhas  do  que  manter,  acrescentar,  retirar  e, 
principalmente,  alterar.  Tais  escolhas  só  podem  ser  compreendidas  à  luz  do 
                                                 
11Supostamente Juan Gil teria tomado contato com narrativas de milagres marianos quando esteve 
em Paris, mas não se conhece nenhum documento que tenha sido confirmado como fonte do Liber 
Mariae. Contudo, é preciso ressaltar que as versões  latinas  trazem consigo uma moral monástica. 
Tendo escrito ainda no século XIII, pouco tempo depois da fundação da Ordem dos Frades Menores, 
Juan  Gil  não  pode  se  valer  de  fontes  que  fossem  alinhadas  ao  pensamento  franciscano.  Pelo 
contrário,  ele  deve  ter  sido  um dos  primeiros  a  produzir  versões  dessas  narrativas  preocupadas 
com  os  valores  dessa  ordem.  Ao  versar  sobre  a  inserção  do  LM  na  mariologia  medieval,  os 
estudiosos apenas se atêm a sua influência sobre o que veio depois, citando o LM como fonte direta 
das Cantigas de Santa Maria, compostas em galaico‐português, por Afonso X. Pérez‐Embid Wamba 
chega a apresentar os índices das obras e um quadro comparativo dos milagres presentes no LM e 
nas  Cantigas  de  Santa  Maria.  Cf.  PÉREZ‐EMBID  WAMBA,  J.  Hagiología  y  sociedad  en  la  España 
Medieval. Castilla y León (Siglos XI‐XIII). Huelva: Universidad de Huelva, 2002, p. 354‐361. 
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contexto histórico. E acredito que ao trabalhá‐las de forma comparada, consegue‐
se  acurar  a  percepção  destas  escolhas  e  possíveis  questionamentos  que  elas 
possam suscitar.  
Como já destaquei, mesmo sendo mais curtos, Juan Gil apresenta no LM uma 
quantidade muito maior de narrações de milagres do que Berceo no Mil. Por isso, 
devido ao intuito de analisar comparativamente as duas fontes, analisei, somente, 
as narrativas constantes nas duas obras. Mas antes me deterei em alguns aspectos 
comuns das duas. 
A tradição mariológica, na qual se inserem estes dois documentos, foi muito 
importante no período medieval, quando muitos pontos da teologia sobre Maria se 
consolidaram  como,  por  exemplo,  as  discussões  a  respeito  da  concepção,  da  sua 
maternidade  e  da  sua  virgindade.  Maria,  tida  como  esposa  e  mãe  de  Cristo, 
mediadora  e  salvadora  dos  homens  no  contato  com  Deus,  acabou  por  ser 
confundida  com  a  própria  Igreja  como  instituição.  O  culto  mariano  teve  um 
primeiro impulso na antiguidade, mas sofreu uma grande expansão nos séculos XII 
e  XIII,  impulsionada  pelos  monges  beneditinos  de  Cluny  e  Cister.  Sobretudo  no 
século  XII,  com  Bernardo  de  Claraval,  influente  abade  cisterciense,  a  natureza 
humana de Maria é ressaltada e usada como argumento para seu papel de principal 
advogada da humanidade. Assim, a fé e a devoção a ela e seus desígnios, bem como 
à Igreja, seriam nesse discurso o caminho mais seguro para a salvação.  
Na  Península  Ibérica,  o  culto  mariano  esteve  presente  desde  a  época 
visigótica. A cidade de Zamora é conhecida por guardar as relíquias de Idelfonso de 
Toledo,  santo  visigodo  intimamente  ligada  ao  culto  mariano,  personagem  da 
primeira narrativa dos Mil e do LM, que escreveu um famoso tratado em defesa da 
virgindade da santa ainda no século VII. No monastério de San Millán, as relíquias 
do santo padroeiro eram preservadas em um altar destinado à Maria. A  tradição 
mariológica proporcionou  facilmente mais uma oportunidade de propaganda das 
instituições a que os autores destas hagiografias se vinculavam, sobretudo por  já 
estarem fortemente arraigadas nelas.  
Em  seus  escritos,  Berceo  e  Juan  Gil  não  se  confrontam  com  a  ortodoxia 
mariológica. Pelo contrário, as semelhanças entre eles e a visão aceita pela Igreja 
sobre o tema são muitas: ambos ressaltando a sua pureza, o seu caráter materno 
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(de Cristo, consequentemente de Deus e dos homens), e a sua função de advogada 
da humanidade, que defende de acordo com a fé e as obras de cada um. Acredito 
que a consonância de suas concepções com as de pensadores proeminentes como 
Bernardo  de  Claraval,  Agostinho  e  Tomás  de  Aquino,  derive  da  formação 
universitária  que  tiveram,  a  qual  deve  ter  lhes  proporcionado  certo  acesso  às 
ideias destes pensadores, somada aos ideais de obediência monástica (que Berceo 
advoga) ou de humildade franciscana perante a hierarquia da Igreja (da parte de 
Juan Gil). 
Portanto, Maria  figura nessas narrativas como a representante da conduta 
moral  que  conduz  ao  pertencimento  no  corpo  social  legitimado  ou  à  sumária 
marginalização devido  às  práticas  condenadas  que,  como procurarei  demonstrar 
são ass i loc adas ao seu riva , o Diabo. 
O  Diabo,  durante  a  Idade  Média  Central  (séculos  XI  a  XIII),  seria  uma 
metáfora  para  o  Mal,  cujas  características  comporiam  o  arquétipo  de  um  anti‐
modelo,  isto  é,  um  contraste  frente  a  Cristo,  à  Virgem  (sua  adversária  mais 
proeminente) e aos  santos,  como uma cartilha de  como não proceder.12  Satã era 
esquivamente  definido  na  tradição  cristã  quanto  à  sua  forma  e  à  atribuição  dos 
seus poderes, seja na teologia, na literatura ou nas artes plásticas. Ele funcionava 
como  uma  espécie  de  máscara  sem  rosto,  que  poderia  ser  imposta  a  qualquer 
pessoa  ou  grupo  que  afrontasse  o  status  quo;  ou  seja,  era  visto  como  o  outro 
indesejado.13 O processo de demonização desses  indivíduos ou grupos seguia um 
padrão repetitivo, geralmente com a ortodoxia atribuindo‐lhes práticas religiosas, 
quase  sempre  inverossímeis,  que  ultrapassavam  os  limites  da  sexualidade, 
violênc 14ia e legitimidade aceitas no seio da sociedade.  
As representações do Diabo se desenvolveram na Cristandade até o século 
XIII.  Não  pretendo  me  deter  pormenorizando  como  os  especialistas  no 
desenvolvimento  histórico  da  representação  de  Satã  avaliaram  esse  processo, 
exceto pelos pontos diretamente relacionados com a análise que farei no presente 
trabalho. Porém, destaco que, em todos os autores estudados, a opinião de que a 
figura  do Diabo  é  usada  como  elemento  de  enquadramento  social  é  consenso.  E 
                                                 
12 n. Lú ora Madras, 2
bo. A má tras, 1998.  
 Cf. RUSSELL, Jeffrey B cifer: o Diabo na Idade Média. São Paulo: Edit
13 Cf. LINK, Luther. O Dia scara sem rosto. São Paulo: Companhia das Le
14Cf. STANFORD, Peter. O Diabo: uma biografia. Rio de Janeiro: Gryphus, 2003. 
urto 003.  
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ainda,  que  existe  uma  unanimidade  a  respeito  do  rol  de  pontos  importantes  a 
serem abordados historicamente sobre o Diabo. Estes pontos seriam a queda, seus 
poderes  e  funções,  aparência,  traços  de  personalidade  e  papel  que  desempenha 
como personagem. 
A  palavra  Satã,  que  significa  adversário  em  hebraico,  designa  no  Antigo 
Testamento apenas uma entidade submetida a Deus e parte da sua “corte celestial”, 
que vaga pelo mundo, desempenhando ora a função de acusador ora a de carrasco 
da humanidade. Contudo, devido ao Deus do Antigo Testamento ser na maioria das 
vezes  o  responsável  pela  punição  dos  homens,  Satã  ainda  não  possui  nada  de 
personificação do Mal. Ele é apenas alguém que cumpre seu trabalho, mesmo que 
ele não v   seja  isto com bons olhos. 
Com  o  Novo  Testamento  e  os  primeiros  séculos  do  cristianismo,  Deus 
começa a ser esvaziado da responsabilidade sobre qualquer mal que a humanidade 
sofra ou ocorra no universo, porém essa responsabilidade precisa ser  transferida 
para alguém. Sendo assim, e e bodes  i oxistem duas possibilidades d exp atóri s.  
Uma  delas  seria  a  punição  aos  homens  pela  culpa  dos  seus  próprios 
pecados, que tiveram origem no Pecado Original ainda no Éden, de acordo com o 
livro do Gênesis. Logo Deus não seria mal, apenas justo. Quem se mantivesse livre 
de pecado também estaria livre de todo mal.  
A outra possibilidade seria depositar em Satã a culpa pelos males do mundo, 
apoiando‐se fundamentalmente em uma tradição extra‐bíblica.15 Dessa maneira, o 
Satã vetero‐testamentário, bom  funcionário,  é  confundido com o Adversário neo‐
testamentário  de  Jesus,  e  nas  traduções  das  Escrituras  para  o  grego  passa  a  ser 
chamado  de  Diabolus,  ou  Diabo.  A  partir  daí  um  processo  contínuo  de 
justaposições  de  influências  as  mais  distintas  foram  amalgamadas  a  Satã.  Por 
exemplo,  a  aparência  de  vários  deuses  pagãos.  Ou  o  nome  latino  da  Estrela  da 
Manhã,16  Lúcifer,  devido  a  uma  interpretação  bíblica  associando  a  passagem  de 
Isaías 14 à queda do Dragão e de um terço das Estrelas do Céu do Apocalipse de 
São João. Entre outras coisas.  
                                                 
15Cf. KELLY, Henry Ansgar. Satã – uma biografia. São Paulo: Globo, 2008. 
16Conhecida no Brasil como Estrela D’Alva, que na verdade é o planeta Vênus. 
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Entretanto,  são  Agostinho  e  Tomás  de  Aquino  que  lançam  as  bases 
fundamentais para a interpretação básica do que é Satã para a ortodoxia que vigora 
até hoje. Embora os pormenores sejam ainda assunto para discussão, o Diabo seria 
um anjo rebelde decaído condenado a vagar pela terra e/ou habitar o Inferno até o 
dia do Juízo final. Ele tem existência real – ainda que o Mal, que ele personifica, não 
a tenha – porque como tudo que existe, ele é criação divina e toda criação divina é 
boa porque Deus é perfeito. Seguindo essa linha de raciocínio, a imperfeição ou mal 
seriam  inexistências,  afastamento  de  Deus.  Apesar  de  estar  quase  que  em  uma 
posição  oposta  a Deus  (quase  porque  se  fosse  totalmente  não  existiria),  o Diabo 
não  representa  uma  ameaça.  Isso  porque,  para  assegurar  o  monoteísmo  do 
cristianismo, a ortodoxia concedeu poderes ao Diabo, mas sempre deixou claro que 
Deus e a r era o único e verd dei o poder do univ rso. 
Contudo,  mais  do  que  questões  de  cunho  puramente  religioso,  as 
personagens do Diabo e da Virgem, nos textos hagiográficos, são condicionadas por 
discursos  sobre  as  sociedades  do  período.  Assim  sendo,  a  seguir  apresento  um 
quadro comparativo das características diabólicas em Berceo e Juan Gil, de acordo 
com os lugares em que Satã aparece. 
Analisando  as  características  presentes  no  quadro,  o  primeiro  ponto  que 
gostaria de destacar é a diferença de pensamento entre os dois autores quanto à 
responsabilidade sobre o mal. Berceo considera que somente aqueles que estão em 
pecado  estão  passíveis  de  serem  atingidos  pelas  ações  do  Diabo.  É  isso  que  ele 
descreve  em  todas  as  narrativas  dos  Mil.  Enquanto,  por  outro  lado,  Juan  Gil  de 
Zamora, representa um Diabo capaz de desviar as pessoas do caminho da retidão, 
aproveitando‐se de suas falhas de caráter, ou mesmo forçando‐as em momentos de 
indecisão. Por exemplo, no milagre de Teófilo, vigário que contrai um pacto com o 
Diabo para  recuperar  seu  status  social,  na  versão berceana  ele  assina o  contrato 
por vontade própria, enquanto na versão do zamorano o Diabo possui o corpo do 
vigário para que ele não desista da negociação. 
Características diabólicas em Berceo e Juan Gil 
Lugar  Mil de Berceo  LM de Juan Gil de Zamora 
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Em todos os lugares 
Com exceção de um único milagre, 
o Diabo não leva ninguém a pecar. 
Ele atua sobre aqueles que já 
pecaram. 
Satã é mais atuante na ocorrência dos 
pecados. Ele pode levar as pessoas a pecar. 
Valendo‐se de falhas de caráter ou sugestões 
e tentações. Em alguns casos, isso é tão 
acentuado que quase isenta a personagem 
humana de qualquer culpa. 
No Céu ou em locais 
indeterminados 
entre o Aqui e o 
Além 
Ocorre uma confusão entre uma 
horda de demônios e Satã. Quando 
se faz necessário um diálogo direto, 
um deles se adianta e passa a se 
comportar como sendo o Diabo. 
Existe a menção a hordas de demônios que 
conduzem as almas ao Inferno, bem como ao 
Diabo fazendo o mesmo serviço. Porém, a 
separação  é clara. Quando Satã dialoga, ele 
já aparece como uma personagem singular 
desde o início. 
No Céu 
Ele argumenta a respeito de leis e 
normas. 
Ele não é tão eloquente como visto 
anteriormente. 
Na Terra 
Ele possui corpo físico e usa sua 
polimorfia. Pode ser derrotado 
com humilhação cômica. 
Ele usa sua polimorfia, mas não possui 
corpo físico. Sua humilhação só enfatiza a 
vitória de Maria, não há comicidade. 
Na Terra ou no 
Inferno 
Age como rei, governante ou 
senhor (feudal) do Inferno ou de 
legiões (de demônios e/ou de 
mortais pecadores ou 
marginalizados, como judeus, por 
exemplo). 
O maior título que recebe é o de príncipe e 
possui soldados e criados. 
 
Outro ponto interessante a ser observado é que quanto mais o lugar em que 
o Diabo se manifesta vai  ficando profano, maior é o seu poder. Assim, quando no 
Céu sua atuação é mais cautelosa, sendo argumentativo, querendo fazer a lei e as 
normas de Deus pesarem contra os pecadores. Neste lugar, no caso dos Mil, ele se 
comporta  como  um  advogado  de  acusação,  porém  sem  distorcer  as  leis  divinas, 
inclusive alegando em seu favor que se o que ele deseja não for cumprido, as Leis 
da própria criação seriam contrariadas, ou seja, Deus não seria perfeito por estar 
contradizendo  suas  normativas  com  suas  ações.  Juan  Gil  não  faz  um  Diabo  tão 
eloquente, possivelmente devido à brevidade dos milagres no LM, porém seu Satã 
se utiliza dos mesmos argumentos. 
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Porém,  em algumas passagens onde os  acontecimentos narrados parecem 
se  passar  em  um  lugar  indeterminado,  antes  da  alma  do  pecador  em  disputa 
conhecer  o  seu  destino,  Juan Gil  apresenta  um Diabo melhor  definido,  enquanto 
Berceo  faz confusão entre O Diabo e UNS diabos  (ou demônios).  Isto  faz parecer 
ainda mais que os autores estão atualizados com as concepções sobre o Diabo e o 
Mal correntes no século XIII, porém preferem enfatizar aspectos diferentes sobre 
as duas matérias. 
Berceo explora um Diabo pensando na coletividade, nas normas que todos 
deveriam seguir para obter as benesses da salvação. Levando‐se em consideração 
que ele era vinculado a ambientes monásticos e rurais por formação, essa forma de 
representar  o  Diabo  faz  muito  mais  sentido.  Em  ambientes  rurais,  aqueles  que 
negligenciassem  as  regras  da  sociedade,  evitando  o  trabalho,  por  exemplo, 
poderiam colocar a sobrevivência de  todos em perigo. Além disso, o  ingresso em 
um  mosteiro  era  feito  por  vontade  própria,  ou  seja,  o  indivíduo  escolhia  se 
submeter  às  regras  de  uma  comunidade  cenobítica  e,  em  troca,  poderia  ter  uma 
série de recompensas, a principal delas a salvação de sua alma no Pós‐vida.    
Por isso que Berceo narra casos sobre aqueles indivíduos que incorrem em 
um  estado  de  pecado,  os  riscos  que  eles  enfrentaram  e  a  recompensa  que 
obtiveram ao se redimir, se reconciliando com as normas de Deus e restaurando a 
sua  conduta.  O  Diabo  ainda  pode  ser  derrotado,  mesmo  na  Terra,  onde  possui 
corpo físico e pode molestar fisicamente suas vítimas, ou no Inferno onde ele está 
em sua maior potência, sendo considerado rei e senhor de legiões de demônios e 
vassalos mortais. Mesmo sendo tão poderoso e ameaçador para os homens, pode 
inclusive ser humilhado de forma cômica. Basta que o pecador redimido prometa 
se  emendar  de  suas  falhas  e  continue  cumprindo  as  normas  da  Igreja  que  são 
introduzidas sutilmente nas narrativas por meio das ações e falas da Virgem.  
Enfim, a representação berceana do Diabo coloca‐o como líder daqueles que 
estão em uma coletividade fora‐da‐lei (lei de Deus), marginalizados17 e vulneráveis 
a  danação  eterna.  Não  por  acaso  o  poder  do  “Mortal  Enemigo”,  como  o  autor  o 
                                                 
17 Na sociedade medieval, pode‐se considerar como marginal todo aquele que não se enquadra em 
um dos padrões estabelecidos dentro da ortodoxia cristã, seja por motivos religiosos, de doença ou 
de corpo, de identidade, de contrariedade à natureza, de estabilidade física e social e de trabalho. Cf. 
LE GOFF,  Jacques. O maravilhoso e o cotidiano no Ocidente Medieval.  Lisboa: Edições 70,  1985, p. 
179‐181. 
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chama,  é  maior  no  Inferno,  lugar  do  cosmos  destinado  a  este  grupo  pela 
eternidade.  É  comum  que  Berceo,  ao  final  dos  poemas  enfatize  como  os 
acontecimentos contados influenciaram toda a comunidade próxima a se tornarem 
mais devotos de Maria e obedientes aos seus desígnios. Ou seja, suas preocupações 
estariam  conectadas  com dois  pontos  importantes  da  sua  educação monástica,  a 
vida em comunidade e à obediência às normas e regras da mesma. 
Já para  Juan Gil  de Zamora,  à obediência  também é  importante, mas ela é 
devida a autoridade da Igreja, que assim como Maria, protege aqueles que lhes são 
fiéis  dos perigos do Mal. Mesmo que o  seu Lúcifer não possua um corpo  físico  e 
nem  seja  considerado  tão  potente  como  um  rei,  ele  pode  forçar  as  pessoas  a 
pecarem, e talvez por isso, mesmo sem a ênfase da comicidade – que talvez não se 
apresente  porque  o  LM  se  tratava  de material  de  ensino  religioso  –  a  vitória  de 
Maria (e da Igreja que ela representa) sobre ele seja ainda mais significativa.  
Como  já  mencionei,  a  ação  de  pregação  franciscana  era  especialmente 
direcionada  para  as  cidades,  lugares  considerados  por  muitos  pensadores 
medievais como um ambiente repleto de tentações contra as quais a maioria dos 
indivíduos  estaria  indefesa.  Contudo,  é  interessante  sublinhar  que  a  cidade 
também era  identificada com os marginalizados, sendo o  local onde muitos deles 
viviam  e  também  onde  as  ocupações  marginalizadas  ocorriam  com  maior 
evidência (não só  judeus, como burgueses ocupados com ofícios mal vistos como 
usura,  18comércio, profissão de açougueiro ou carrasco, prostitutas, etc...).  
Isso leva a um terceiro ponto a ser observado. Não há menção explícita ao 
Purgatório  em  nenhuma  das  duas  hagiografias.  Existem  no máximo  períodos  de 
tormentos  e  castigos.  Esses  períodos  podem  durar  um  tempo menor  ou mesmo 
nunca  acabar.  Tudo  depende  das  preces,  missas,  etc.,  feitas  pelas  almas  dos 
penitentes. Mesmo que na época da redação dos dois textos o Purgatório já tivesse 
se tornado uma crença cristã a cerca de um século. 
Segundo Jacques Le Goff,19 tornou‐se uma crença cristã na segunda metade 
do  século  XII.  A  instituição  do  Purgatório  atendia  a  uma  demanda  por  salvação 
cada vez maior feita por agentes sociais que subsistiam empreendendo atividades 
                                                 
18Cf. LE GOFF, Jacques. O  no Ocidente Medieval, p. 1
19Cf. LE GOFF, Jacques. O nascimento do purgatório. Lisboa: Estampa, 1981. 
 maravilhoso e o cotidiano 79‐181. 
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mal vistas, porém necessárias, como aqueles citados no parágrafo anterior. Como 
lugar  intermediário, ele evitava a condenação tácita destes grupos. Mesmo assim, 
ele só era destinado aos cristãos. Outros grupos marginalizados que não fizessem 
parte da Cristandade, como judeus e muçulmanos, tinham como destino apenas o 
Inferno. 
Os  critérios  para  entrar  no  Purgatório  eram  três:  ter  cometido  apenas 
pecados  “veniais”,  isto  é,  não  ser  culpado  de  nenhum  pecado  “mortal” 
(irremediável); os sufrágios (preces e oferendas) feitos por alguém para abreviar a 
pena  no  Purgatório;  e  a  compra  de  indulgências  em  dinheiro.  Note‐se  que  o 
Purgatório é um lugar de correção, ou se ascende para o Céu ou se permanece nele, 
não se pode descer para o Inferno. 
Os dois documentos aqui analisados se baseiam em fontes latinas anteriores 
ao  século  XII,  podendo  seus  autores  não  ter  achado  interessante  incluir  o 
Purgatório  nos  seus  textos,  para  manterem‐se  fiéis  às  suas  fontes.  Ou  talvez 
simplesmente por ser uma formulação recente para os padrões do período, ou os 
autores não a conhecessem bem. De qualquer jeito, a ausência deste lugar no Além 
que é retratado nestas hagiografias causa um efeito interessante: muitos pecadores 
e marginalizados  nos milagres  são  sentenciados  a  voltarem  à  vida  na Terra.  Por 
sua condição de pecadores,  sua entrada no Céu era vetada e como não havia um 
lugar  para  sua  correção  no  Além  para  onde  eles  pudessem  ser  enviados,  eles 
precisam voltar a Terra para se redimir. A entrada no Céu não podia ser permitida, 
para  aqueles  que  tivessem  incorrido  em  pecado,  mesmo  com  a  intervenção  da 
Virgem,  pois  isto  contrariaria  as  leis  de  Deus,  mas  também  não  haveria  perdão 
para eles, se eles fossem para o Inferno. 
Por último, gostaria de analisar como uma das principais características de 
Satã  é  usada  nestas  narrativas  pelos  seus  autores.  O  polimorfismo  é  uma  das 
características  do  Diabo  mais  discutidas  pelos  historiadores,  costumeiramente 
associada à possibilidade de Satã se disfarçar para enganar mais  facilmente suas 
vítimas. Trata‐se de uma característica física bastante peculiar, pois define Satã em 
seu físico justamente pela indefinição. Ele pode ser representado, como desde um 
poderoso  rei  no  Inferno  até  um  demônio  fraco  e  cômico,  ou  mesmo  assumir  a 
forma de animais ou de um anjo ou santo. Dessa maneira, ela permite deixar em 
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aberto  o  rol  de  formas  e  empregos  de  Satã  em  uma  obra  de  arte  ou  discurso 
ideológico, visto que Satã pode ser parecido com qualquer um, ele  também pode 
ser associado a grupos marginalizados ou práticas sociais mal vistas pela Igreja. Ou 
seja,  é muito mais  importante quem ele  é,  o  que  faz  e  quem está  sujeito  às  suas 
ações  do  que  sua  aparência  física  “real”.  Com  esta  característica,  Lúcifer  pode 
intentar  de  formas  muito  mais  ardilosas,  traiçoeiras  e  vis  sabotar  os  planos  de 
Deus,  mesmo  que  ele  e  seus  demônios  não  contrariem  a  ordem  divina,  que  em 
última instância estabeleceu seu papel de tentar e punir os maus. 
Por isso, considero que o polimorfismo seja o elemento chave para entender 
as representações do Diabo como ferramenta de controle social. Ele é que permite 
que  o  Diabo  seja  empregado  nos  mais  diferentes  casos,  como  uma  espécie  de 
coringa.  Ele  aparece  representado  sempre  da  maneira  que  os  autores  dos 
documentos  julgam mais  adequada,  estando  sempre  de  acordo  com o  pecador  e 
seu  pecado  e,  sobretudo,  com  a  “moral  da  história”  que  os  hagiógrafos  desejam 
transmitir  ao  seu  público  alvo.  Por  exemplo,  no  caso  de  clérigos  ou  religiosos 
ímpios, ele pode surgir em formas que atacam e punem (animais enfurecidos, por 
exemplo) aqueles que deveriam estar protegendo a humanidade dos vícios, e não 
se comprazendo com eles. Já quando se trata de leigos pouco piedosos ele pode se 
disfarçar de santo para enganá‐los e fazer com que ao invés de tomarem a devida 
penitência,  acabem por  incorrer em  falhas maiores e  imperdoáveis. Ou ainda, no 
caso dos marginalizados que não são cristãos, como os judeus, ele pode assumir o 
lugar  de  rei  deles,  alimentando  a  crença  medieval  de  que  assim  como  o  Diabo 
sempre tenta atrapalhar os planos de Deus, esses grupos estariam constantemente 
envolvidos em complôs para impedir que a Cristandade obtivesse a salvação. 
Para concluir, cabe ressaltar que, na Idade Média, o Aqui e o Além não eram 
considerados  como  separados,  formavam  um  espaço  único  contínuo.20  Por  isso, 
nestas narrativas, o milagroso não é a simples aparição da Virgem. É o seu poder 
de  alterar  as  determinações  naturais  do  destino  dos  homens  que  faz  dela  uma 
potência  miraculosa.  A  naturalização  destas  dimensões  espaço‐temporais,  bem 
como o entendimento teleológico que se faz delas, constitui o cerne da legitimação 
da exclusão social dos marginalizados ou da salvação dos obedientes à ortodoxia.  
                                                 
20 Cf. SCHMITT, Jean‐Claude. Os vivos e os mortos na sociedade medieval. São Paulo: Companhia das 
Letras, 1999, p. 15‐22. 
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Tais continuidades entre Aqui e Além, são tão fortes nos Mil e no LM que a 
associação entre Maria e Igreja se dá, inclusive, como a Igreja sendo representada 
praticamente como uma parte do governo de Deus na Terra. Em alguns trechos fica 
explícita  a  concepção  de  que,  o  que  é  perdoado  aqui  pelos  eclesiásticos  será 
perdoado  por  Deus  no  Céu.  Ou  de  que  quando  um  membro  do  clero  cai  em 
tentação e passa a ficar sob a esfera de ação do Diabo, não só a Igreja, mas os Céus 
estão p aerdendo um subordin do na Terra.  
Da  mesma  forma,  o  que  é  errado  aqui  é  lá,  e  vice‐versa.  Não  ocorre 
nenhuma menção  por  parte  de  Berceo  ou  Juan  Gil,  de  alguma  conduta  que  seja 
condenável  aqui, mas bem aceita no Outro Mundo, ou o  contrário. Logo, Diabo e 
seus relacionados são todos aqueles que vão contra a Igreja, porque ir contra o que 
ela determina como conduta terrena adequada é ir contra as normas de Deus. Isso 
porque  ela  acaba  também  por  naturalizar  o  pertencimento  dos  dois  grupos  aos 
espaços  a  que  são  destinados.  Céu  e  Inferno  são  espaços  definidos  em  suas 
características desde os primórdios da Criação, logo, nessa lógica de salvação que 
considera  a  conduta  moral  terrena  como  entrada  para  estes  lugares,  um  grupo 
marginalizado só poderia se salvar se mudasse de conduta, convertendo‐se. Não há 
a possibilidade do Céu ou do Inferno mudarem, exceto, é claro, que alguma pressão 
social exercida sobre a ortodoxia faça com que ela altere a geografia do Além. Esse 
é o caso do Purgatório, que surge para que exista uma opção de salvação para os 
usurários e comerciantes, quando na Idade Média Central essas atividades voltam 
a  se  tornar  imprescindíveis  para  a  sociedade,  deixando  de  ser  atividade  quase 
exclusiva dos judeus, passando a ser desempenhada por muitos cristãos.  
Nesse sentido, a  lógica com a qual os  locais do Além – e os poderes que o 
Diabo  pode  exercer  em  cada  um  –  é  condicionada  pelos  modelos  da  sociedade 
terrena. Se Lúcifer está no Inferno, suas terras, ele é um nobre, como um príncipe, 
ou até mesmo um rei, senhor de tudo e de todos. Já na Terra, ele é poderoso, uma 
ameaça, um inimigo que vaga e ataca, mas os fracos de espírito, que incorrem em 
pecado ou  são  levados por ele a pecar, podem encontrar proteção contra eles  se 
submetendo à  Igreja. A obediência e  fidelidade no cumprimento das normas que 
ela  advoga  são muito  semelhantes  as  que  se  exigiam  nos  acordos  feudais  entre 
nobres ou de proteção de nobres para camponeses.  Já no Céu, onde o Diabo é só 
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mais um subordinado a majestade divina, ele tem que apelar para o debate sobre 
normas e leis, para tentar sair vitorioso de alguma maneira. 
Logo, não se trata de “assim como é em cima, é embaixo”, mas sim de “como 
é  embaixo,  será  lá  em  cima”.  E  o  que  acontece  aqui  embaixo  se  transforma 
historicamente, não é  imutável como é o Além (ou, pelo menos, como ele deveria 
ser). De acordo com as mudanças socioculturais que vão ocorrendo na Idade Média 
Central, ou mesmo conforme os diferentes lugares sociais que os autores dos Mil e 
do LM ocupam dentro da Igreja, as representações do Diabo se adaptam, valendo‐
se de sua característica inerente de polimorfismo. À medida que a concepção sobre 
o  que  é  o Mal  ou  sobre  que  grupos  devem  ser marginalizados  da  sociedade  vai 
mudando,  Satã  vai  tendo  suas  representações  atualizadas  e  adequadas  para 
manter‐se  como  a  personificação  desse  mal  e  líder  desses  grupos  alijados  pelo 
status  quo,  sem  que  isso  cause  problemas  teológicos  para  a  ortodoxia  cristã.  O 
mesmo se dá com os  lugares do Além. Estes não mudam em sua concepção, mas 
podem mudar na clientela que recebem, bem como as associações entre o Diabo e 
os determinados grupos sociais mudam. 
Nos discursos específicos dos Mil e do LM, por meio da comparação, pode‐
se  perceber  como  o  polimorfismo  de  Satã  permite  que  os  lugares  sociais  de 
Gonzalo  de  Berceo  e  Juan  Gil  de  Zamora  marquem  as  representações  que  eles 
fizeram do Diabo, muitas vezes sendo a explicação para as divergências entre elas. 
Nos Mil de Gonzalo de Berceo, o Diabo só ataca as pessoas que já pecaram 
que violaram normas, por livre e espontânea vontade, Satã tem existência corporal 
“real”,  é  considerado um “mortal  enemigo”, mas quando está em  locais onde seu 
poder é menor apela para leis e se comporta como um advogado de acusação em 
um julgamento (nessas situações Maria faz o papel de advogada de defesa e Jesus o 
de  juiz).  Tais  concepções  seriam  consoantes  com  a  sua  educação  monástica; 
posterior formação universitária, e a função de padre. Os Mil que Berceo escreveu 
poderiam ser lidos como sermões, para edificar o clero monástico. Ou mesmo para 
atrair doações para San Millán, de romeiros que quisessem a proteção da Virgem, 
santa venerada neste mosteiro. 
E por sua vez,  Juan Gil de Zamora,  franciscano formado em teologia e com 
ligações com a Corte, poderia ter tido contato com ideias mais recentes sobre o Mal 
Oracula 7.12 (2011) – Edição Especial    164 
 
como  inexistência,  como  ausência  de  Bem,  daí  derivando  a  não‐corporeidade  de 
seu Satã.   É preciso  lembrar que os  franciscanos,  como pregadores, muitas vezes 
também se chocavam com os grupos heréticos dualistas do século XIII, talvez por 
isso  opte  por  não  chamar  o  Diabo  de  Rei,  reservando  esse  título  de  maior 
autoridade para Deus. E por  fim,  sua  representação do Diabo  como um ser mais 
singularizado,  e  capaz  de  forçar  as  pessoas  ao  pecado,  bem  como  seu  tom mais 
sério,  não  empregando  nenhuma  comicidade,  estaria  ligado  ao  fato  de  estar 
redigindo  um  material  de  ensino  religioso  para  seus  alunos  no  studium 
franciscano. Material voltado, ainda que indiretamente, para o grande público, por 
meio  da  pregação  realizada  nas  cidades,  locais  de  maior  individualização  se 
comparado  com  o  campo  e  considerado  pelos  seus  críticos  um  ambiente  de 
perdição/tentação,  no  qual,  talvez  pensasse  o  autor,  a  intimidação  fosse  mais 
adequada que o ludismo. 
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